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Virtus domitor Fortunae
’influenza al percorso della vita umana era attribuita ai molti fattori, anzi­
tutto a ll’azione divina, ma anche all’amore ed al fato. Alla Fortuna ugual­
mente -  come personificazione della variabilità casuale stessa -  è stato attribuito 
un posto particolare. Era per l ’uomo, in un certo modo, una forza esterna, ma a volte 
uno credeva che aveva anche influenza sui cambiamenti nell'interno um ano1. Gli 
Antichi erano convinti che la Tyche-Fortuna teneva il potere in tutte le sfere della 
vita. Anche gli Dei dipendevano dalla Fortuna, paradossalmente essa non faceva mai 
parte dei dodici abitanti più stimati di Olimpo. Questa controversia è stata schernita 
tra l ’altro da Sant’Agostino:
Saltem certe, ut dixi, ipsa Fortuna, quae, sicut putant qui ei plur im um 
tr ibuunt,  in omni re dominatur ,  et res cunctas  ex libidine magis quam  ex vero 
ce lebra t  obscura tque; si tantum et in deos valuit,  ut tem erario  jud ic io  suo 
quos  velle t celebraret, obscurare tque  quos vellet,  p raecipuum  locum haberet 
in selectis, quae  in ipsos quoque deos tam praecipuae  est potestatis.
An ut illic esse non posset, nihil aliud etiam ipsa Fortuna, nisi adversam 
p u tanda  est habuisse  fo rtunam ? Sibi ergo adversa ta  est, quae alios nobiles 
fac iens nobilitata non es t2.
Esso aveva dedicato al problema del “destino” un posto eccezionalmente im­
portante. Per questo occorre citare un frammento di Retractationes'.
1 In questo  m odo è stata presentata la Fortuna n e ll’opera di Sęp-Szarzyński. Comp.: J. P ł o ń ­
s k i :  M ikołaj Sęp-Szarzyński a począ tki polskiego baroku. Kraków 1967, p. 97.
2 A u g u s t i n u s  H i p p o n e n s i s: A d  M arcełlinum  de civitate Dei contra paganos libri 
vigiliti duo. VII, 4, PL, vol. 41. col. 196.
Sed in eisdem tribus libris meis, non  m ihi p lace t to ties m e  appellasse  F o r ­
tunam  (Lib. l , c .  l , n .  1 et 7); quam vis non a liquam  deam  voluerim hoc nomine 
intelligi, sed for tuitum rerum  even tum , vel in corporis  nostri,  vel in externis 
bonis  aut malis . U nde et illa verba  sunt, quae  nulla  religio d icere prohibet,
Forte, forsan, forsitan, fortasse, fortuito: quod  tam en  to tum  ad d iv inam  rev o ­
can d u m  est p rovidentiam . Hoc e tiam  ibi non tacui, d icens: E ten im  fortasse, 
quae vulgo fortuna nominatur,  occulto  qu o d am  ord ine  regitur; n ih ilque  aliud 
in rebus casum  vocam us, nisi cujus ratio et causa  secreta est. Dixi qu idem  hoc, 
verum tam en  poenite t me sic illic no m in asse  for tunam , cum  v ideam  hom ines 
habere  in p ess im a consuetud ine , ubi dici debet,  Hoc D eus voluit,  d icere, Hoc 
voluit fo r tu n a ’.
La Fortuna ed il fato, e praticamente i fati, sono presenti anche in Consolatio 
Philosophiae di Boezio. Sono responsabili di tutto ciò che è successo al condannato 
sfortunato. Nel primo Canto è presentata l’immagine della vita del uomo, convinto 
che la felicità dipende dai capricci della Fortuna. Siccome la Fortuna è perfida e la 
sorte variabile, ogni momento della vita non può essere considerato sicuro:
Gloria felicis o h m  vir idisque iuventae, 
so lan tur  maesti nunc m ea fata senis4.
Dum levibus m alefida bonis fortuna faveret,
Paene caput tristis m ersera t hora  m e u m 5.
Nel secondo libro nella Consolatio la Filosofia invoglia Boezio ad accettare la 
sorte, di prendere con equilibrio ciò che offre la Fortuna; ciò che le aveva conferito 
di propria volontà la sua sorte:
Fortunae te regendum  dedisti: d om inae  m oribus  oportet obtem peres .  Tu 
vero volventis rotae impetum retinere conaris? At, omnium mortalium stolidis­
sime, si manere incipit, fors esse desistit '’.
L’innalzamento e poi una caduta improvvisa sono esempi del potere assoluto 
della Fortuna, che gira una grande ruota, sulla quale si arrampicano gli esseri um a­
ni, caduti da un solo gesto, incoscienti della fragilità della loro riuscita:
Haec cum  superba verterit v ices dextra  
axaestuantis more fertur Euripi, 
dudum  trem endos saeva proterit  reges 
hum ilem que victi sublevat fallax vultum.
' A u g u s t i n u s  H i p p o n e n s i s :  R etracta tiones , I 2,  PL 32.
4 S. B o e t i u s :  Consolatio  P hilosophiae , I m i ,  7 -8  [da qui: B., CP].
5 Ibid., 17-18.
" Ibid.. Il, pr. 1.
N on  illa miseros  audit  au t cura t  fletus 
u ltroque gem itus ,  du ra  qu os  fecit, ridet.
Sic illa ludit, s ic suas p roba t vires 
m ag n u m q u e  tristis m ons tra t  o s ten tum , si quis 
v isa tu r  una stratus ac felix  h o ra7.
Con le labbra della Filosofia, la Fortuna spiega e giustifica il suo comportamen­
to: non è cosi crudele ne adultera, uno non deve lamentarsene, anzitutto quando 
ha provato i suoi beni numerosi. Le appartengono gli averi, onori e le cose del ge­
nere. Lei ha il diritto di disporne secondo la sua voglia:
Q uid igitur ingem escis?  Nulla  tibi a nobis est allata violentia. O pes, hono­
res ce te raque ta l ium m ei sunt iuris, do m in am  fam ulae cognoscunt ,  m ecum  
veniunt,  m e  abeunte  discedunt.  A udac te r  adfirm em , si tua forent, quae  amissa 
conquerer is ,  nu llo  m o d o  perd id isses8.
Boezio si riferisce a un topos della poesia antica più frequente, che è l’imma­
gine della Fortuna sulla ruota: gira la ruota della fortuna significa che una volta 
siamo al cima dei successi e fra un momento al fondo delle infelicità. Sopratutto 
Orazio sottolineava il suo m odo perfido di comportarsi: fa alzare alcuni per poi farli 
cadere dall’apice del successo:
Praesens vel imo to llere  de gradu 
M orta le  corpus, vel superbos  
Vertere funeribus tr iu m p h o s1*.
La sua forza consiste in un divertimento senza fine, girando la ruota con uno 
slancio continuo. Le fa piacere il cambiamento di ciò che è supremo al più basso e di 
ciò che è il più basso al supremo. Le regole del gioco sono semplici: una volta su, 
una volta giù. Tali sono i suoi costumi, da non dimenticare:
Haec nostra  vis est, hunc con tinuum  ludum  ludimus: ro tam  volubili orbe 
versam us,  inf im a sum m is ,  su m m a  infimis mutare  gaudem us .  A scende, si pla­
cet,  sed ea lege, ne uti [cum ] ludicri mei ratio poscet, descendere  iniuriam 
putes. A n tu m ores  ignorabas  m eo s?"1
La Fortuna per Boezio sarà presente nell’immaginazione dei futuri artisti. In 
particolare nel medioevo le allusioni alla Fortuna ed alla sua ruota sono eccezional­
mente belle e serie. La Fortuna ha trovato il suo posto nella concezione medievale 
ed è stata adottata dal sistema cristiano delle idee. 11 moedioevo maturo ha divulga-
7 Ibid.,  II m. 1.
8 Ibid. , Il , pr. 2.
“ H o r a t i u s :  C arm ina, 1 3 5 , 2 -4 .
10 B„ CP, II pr. 2.
to la sua immagine artistica. La presentazione la più antica della “ruota della Fortuna” 
sembra di apparire circa nel 1100 in un codice contenente l’opera di Boezio".
Nel primo canto della Consolatio Philosophiae conviene di fare caso ad una 
certa controversia. Essa consiste nel modo di immaginazione del Fato e della For­
tuna. Secondo gli antichi esistevano due forze principali che formavano la vita 
dell’uomo: “Fortuna omnipotens et ineluctabile Fatum” 12. 1 due dei sono qua in un 
accordo. Servio, il commentatore di questo frammento, dice que: “Stoici nasci et 
mori fatis dant, media omnia fortunae”13. Servio attribuiva agli stoici la soluzione di 
compromesso che consisteva in una distinzione evidente delle competenze degli 
dei. Comunque questa distinzione delle competenze non era percettibile per tutti gli 
antichi, gli stoici inclusi. Alcuni sottolineavano il ruolo del destino il quale una volta 
programmato non può essere cambiato. Per questo diventa comprensibile la fede 
di alcuni nella possibilità di prevedere il futuro, dunque anche la fede degli antichi 
negli indovini e nelle profezie. Cicero, opponendosi a questa scienza stoica, presen­
ta una definizione classica della nozione di fortuna:
Potestne igitur earum  rerum, quae nihil habent rationis, quare futurae 
sint, esse ulla p raesensio?  quid  est en im  aliud fors,  quid fortuna, quid  casus, 
quid eventus, nisi cum  sic a liqu id  cecidit,  sic evenit,  ut vel a li ter  cadere  a tque 
evenire  potuerit? quo m o do  ergo id, quod  tem ere  fit caeco casu  et volubili ta te  
fortunae, praesentiri et praedici potest?
M edicus m orbum  ingravescentem  ra tione providet, insidias imperator, t em p e ­
states gubernator; et tam en ii ipsi saepe falluntur, qui nihil sine certa ra tione 
op inan tur;
ut agricola, cum florem oleae videt ,  bacam  quoque se v isurum  putat, non sine 
ratione ille quidem; sed non nu m qu am  tam en fa l l i tu r14.
Nei primi secoli del cristianesimo, la nozione della fortuna è stata decisamente 
scartata, invece aveva luogo una certa cristianizzazione del fato. Sant’Agostino, 
continuando la polemica con le opinioni di Cicero, si richiama all’etimologia della 
parola fato:
O rdinem  au tem  causarum , ubi voluntas  Dei p lu r im um  potest, neque n e ­
gamus, neque fati vocabulo  n uncupam us ,  nisi forte ut fatum a fando d ictum 
intelligamus, id est a loquendo  [(a) [0150]. A fando fere om nes scr ip tores 
veteres derivant,  sed variis modis.  «Q uod  constituunt Parcae fando,»  inquit 
Varro, de Lingua Latina, lib. 6, § 52 ]15.
" T .  M i c h a ł o w s k a :  Średniow iecze. W arszawa 1995, p. 261.
12 V e r g  i 1 i u s: A eneis, V ili 334.
13 S e r v i o :  Aeri., V ili 334.
l4C i c e r o :  D e divinatione. II 15-16.
' - ' A u g u s t i n u s  H i p p o n e n s i s :  A d  M arcellìnum  de civitate D ei contra paganos libri 
vigiliti duo, V, 9, PL, vol. 41, col. 150.
È l’uomo che decide del tutto, grazie alla sua libera volontà, che gli è stato 
donato e grazie alla ragione che lo distingue dell’animale. Prima Boezio cade in 
errore attribuendo male una grande im portanza al fato ed alla fortuna come dei 
onnipotenti delle buone e delle cattive sorti. Comunque dopo, grazie alla Filosofia, 
rinuncia alla fede nel potere onnipotente del destino, accordando alla visione della 
sorte un carattere più ottimistico. Il discorso con la Filosofia nella Consolazione 
della Filosofìa  di Boezio riguarda molti problemi importanti, ma anzitutto tratta il 
tema della felicità, ripetiamo, della vera felicità. L’autore arriva ad una convinzione 
che in realtà solo dall’uomo dipende se sarà felice oppure no. Invece il mediatore 
tra il Dio e l’uomo non è il fato ne la fortuna, ne le stelle, ma la preghiera. Essa è in 
diretto commercium  tra il Dio e l’uom o16. L’uomo è in grado di avere l’influenza 
sulla sua vita, anche ammettendo che la provvidenza esiste. Boezio come primo 
presenta la definizione di una volontà libera dell ’uomo e della provvidenza divina.
In che consiste la partecipazione dell'individuo alla creazione del suo destino? 
Già gli antichi sono arrivati alla convinzione che la forza da opporre alla Tyche- 
Fortuna, è la virtù. Aristotele ha costatato, che proprio la virtù era un bene da non 
trattare come il dono del destino17.
La virtù è una certa potestà dell’anima, una forza interna. Viene opposta al 
destino come una forza che agisce dall’esterno. In questo modo molti pensatori 
antichi comprendevano la relazione tra la virtù ed il destino. L’uomo è condannato 
a lottare sempre con il mondo esterno. La lotta dell’uomo come unità con il mondo 
esterno è la lotta della Virtù con la Fortuna. Una tale immaginazione, che è presente 
anzitutto negli stoici è stata divulgata nella cultura moderna europea tramite le let­
tere di Seneca, ed anche grazie a Consolatio Philosophiae di Boezio. La Filosofia 
spiega al condannato che si lamenta dell’ingiustizia della sorte, richiede proprio di 
opporsi sempre alla Fortuna, quando con benevolenza concede all’uomo i suoi doni, 
ma anche quando glieli ritira.
La lotta della virtù alla fortuna appare anche nel medioevo. Si aveva l ’influenza 
in una grande misura delfau to rità  che aveva allora l’autore di Consolatio Philo­
sophiae. Nel XII secolo, chiamato “ il secolo di Boezio", si riferiva spesso alla 
scienza dell’ “ultimo Romano e primo scolastico” non solo nell’ambito della logica, 
della teoria della musica oppure della teologia, ma anche dell’etica. Alla fine del 
XII secolo Henricus Pauper crea una composizione intitolata Elegia de diversitate 
Fortunae et philosophiae consolatione'*. Secondo Karl Vossler, il poema era 
molto conosciuto in Italia nel tredicesimo secolo e sicuramente aveva influenzato il 
m odo in cui Dante ha presentato la Fortuna nel settimo canto de\V Inferno  (VII, 73 
e seguenti)19.
16 B „ CP, V pr. 3.
’’ A r y s t o t e l e s :  Etyka Wielka, Il 1207a.
18 PL 204 [1855] kol. 843-868 .
19 Com p.: K. V o s s l e r :  M ediaeva l Culture. An Introduction to D ante and H is Times. Trad, da 
W.C. L a w t o n .  Vol. 2. New York 1958, p. 23.
Nella letteratura del rinascimento spesso appaiono le parole “Virtus domitor 
Fortunae” . Anche questa formula è legata alla scienza degli stoici sulla virtù. Nella 
letteratura della antica Polonia è forse la definizione più frequente della relazione 
tra la virtù ed il destino. La troviamo per esempio da Rej in Żywot człowieka 
poczciw ego20. La lettura delle lettere di Cicero, Seneca e Boezio sicuramente 
aveva contribuito a consolidare nella coscienza dei creatori della letteratura della 
antica Polonia la formula “Virtus domitor Fortunae”21.
Nel secondo libro Consolatio Philosophiae la Filosofia pronuncia 1’apologia 
della Fortuna. Secondo S. Levis Boezio, essendo in accordo con lo stoicismo, ma 
anche in piena armonia con il Libro di Giobbe nonché con alcune dichiarazioni del 
Cristo22, pronuncia anche una apologia ardente contro l’opinione, comune ai barba­
ri pagani che agli incivili cristiani, la quale “consola la gente crudele”, spiegando le 
modifiche nella prosperità umana come premi e punizioni divine oppure almeno 
volendo che sia cosi23.
La Signora demonica degli affari umani non sembra essere cosi onnipotente. 
La virtù è legata ad essa e la saggezza ha più grande importanza. Soltanto lei è ca­
pace di aiutare l’uomo a raggiungere la felicità. A ll’inizio del discorso sulla beatitu­
dine appare un paradosso apparente:
N am  in omni adversita te  fortunae infe lic iss im um  est genus infortunii fu ­
isse felicem24.
Viene subito alla mente “nessun m aggior dolore” di Dante25. Leggiamo poi:
A deo nihil est m iserum , nisi cum  putes ,  con traque  beata sors om nis  est 
aequanim ita te  to lerantis2*’.
Il seguito si fanno ricordare le parole di Amleto:
Le cose non sono buone o catt ive in se stesse. Sono com e ci sem brano
e s se re27.
20 M. R e j :  Żw ierciadło . Wyd. J. C z u b e k ,  J. Ł o ś .  W stęp I. C h r z a n o w s k i .  T. 1. 
Kraków 1914, p. 82.
21 J. S o k o l s k i :  B ogini po jęcie  demon. F ortuna  w dziełach autorów  staropolskich . W rocław  
1996, p. 32.
22 Łk 13, 4; J 9, 13.
23 C.S. L e v i s :  O drzucony obraz. W prow adzenie do literatury średniow iecznej i renesanso­
wej. Przeł. W. O s t r o w s k i .  W arszawa 1986, p. 63.
24 B„ CP, II pr. 4.
25 D a n t e: Inferno  V, 121.
2,1 B„ CP, II pr. 4.
27 W. S z e k s p i r :  H am let. II sc. 2. Przeł. S. B a r a ń c z a k .  Poznań 1990, p. 73.
La dolcezza della felicità umana è piena di amarezza:
Q u am  m ultis  am aritud in ibus  hum anae  felicitatis dulcedo  respersa est!28
In pratica nessuno non accetta facilmente la realtà del suo destino, perché in 
ogni uomo c ’è qualcosa di cui non aveva esperienza, no lo conosce e quando lo prova, 
lo teme:
Idcirco nem o facile cum  fortunae suae condit ione  concordat; inest enim 
singulis ,  quod inexpertus  ignoret, expertus  exhorrea t20.
Il seguito del discorso riguarda la felicità che può essere costruttiva e distrut­
tiva a secondo della sua origine. Q uest’ultima (destruens) è meschina, fondata 
sulle cose passeggere, che per gli equilibrati non dura sempre e sembra non fare un 
grande piacere ai timorosi:
Liquet igitur, quam  sit m orta l ium  rerum m isera  beati tudo, quae  nec apud 
aequan im os  perpe tua  perdurat nec anxios tota delec ta t30.
L’essenza ed il sostegno della più alta felicità che chiama construens, è il fatto 
che portiamo questa felicità in noi:
Q uid igitur, o m ortales, extra petitis intra vos positam felicitatem?31
Avendo il,potere su noi stessi, possediamo ciò che noi non vogliamo perdere e la 
sorte non è in grado di riprendercelo:
E stne aliquid  tibi te ipso pretiosius? Nihil , inquies; ig itur si tui compos 
fueris, poss idebis ,  quod  nec tu am ittere  um qu am  velis nec fortuna posit a u ­
ferre32.
Il condannato è l’uomo convinto dell'im m ortalità dell’anima umana. È chiaro 
che la beatitudine, il dono della sorte finisce con la morte del corpo: “clarum sit 
fortuitam felicitatem corporis morte finiri”31. Questa beatitudine non è neanche 
capace di riprendere una felicità vera. Non perdiamo i beni esterni perché in realtà 
non li possediamo. La bellezza dei campi oppure dei gioielli è un vero bene, ma 
appartiene a essi, non à noi:
28 B„ CP, II, pr. 4.
20 Ibid.
30 Ibid.
31 Ibid.
22 Ibid.
33 Ibid.
Q uid  ex tem a  bona  pro  tuis amplexaris?  N u m q u a m  tua  faciet esse fortuna, 
quae a te na tu ra  re ru m  fecit a l iena14.
Anche la bellezza dei vestiti è la caratteristica è la proprietà della stoffa oppu­
re appartiene alle capacità del sarto, niente la farà la nostra:
Iam  vero  pu lch ru m  variis  fu lgere  vest ibus putas .  Q u a ru m  si grata  intuitu 
species est, aut m ateriae  na tu ram  aut ingen ium  m irab o r  art ific is35.
L’origine della felicità distruttiva è anche la possessione del potere e degli 
onori16. Veniamo anche a sapere che nessuna cosa non illude quelli che possiedono 
una perfezione naturale, ma non si sono ancora perfezionati nella virtù che è il de­
siderio della celebrità:
A tqui hoc  un um  est, quod  praes tantes  q u id em  n a tu ra  m entes ,  sed n o n ­
dum  ad ex trem am  m an u m  vir tu tum  perfec tione  perductas  a llicere possit,  g lo ­
riae scilicet cupido et optim orum  in rem pub licam  fam a  m er i to rum 37.
Siccome il globo deve essere considerato come il punto matematico, tutta la 
celebrità umana è locale18. Dunque i costumi e le organizzazioni nazionali delle 
diversi nazioni non sono compatibili. Questa che è la celebrità in una nazione, nell’altra 
può essere l ’infamia. Ciò che per alcuni è degno di lode per altri è degno della m as­
sima pena:
Q u id  qu od  d iversarum  gentium  mores inter se a tque  instituta discordant, 
ut, quod  ap ud  alios laude, apud  alios supplicio  d ig n u m  iud ice tu r?39
II passus è stato terminato con la domanda:
Sin vero bene  sibi m ens  conscia  te rreno carcere  reso lu ta  cae lum  libera 
petit, nonne  om n e  ter renum  negotium  spernat,  quae  se caelo  fruens terrenis 
gaudet exem p tam ?40
La vita umana è la prigione, propriamente lo è il corpo umano. Tiene chiusa 
l’anima la quale sdegna tutti gli affari terrestri e gode il cielo. La constatazione
34 Ibid., Il, pr. 5.
35 Ibid.
36 Ibid., II, pr. 6.
37 Ibid., II, pr. 7.
3* Ibid.
34 Ibid.
40 Ibid.
sopraccitata sembra armonizzare la visione escatologica biblica riguardante l’eter­
nità e l’immortalità dell’anima umana.
L’avversione della Fortuna ha anche i suoi lati buoni. Solo l’insuccesso ci apre 
gli occhi, mostrando quali amici sono quelli veri e quali soltanto fingono l’amicizia:
An hoc inter m in im a aes t im andum  putas, quod am icorum  tibi fidelium 
m entes  haec aspera,  haec horribil is  for tuna detexit,  haec tibi certos sodalium 
vultus am bigu osqu e  secrevit,  d iscedens suos abstulit,  tuos reliquit? Quanti 
hoc in teger et, ut v idebaris  tibi, for tunatus em isses?  N unc amissas opes que­
rere: quod  pre t io s iss im um  divi t iarum  genus est, am icos invenisti41.
Alle sostanziali conclusioni è arrivata Christine Mohrmann nell’introduzione 
alla traduzione italiana di Consolatio Philosophiae42. Alcuni critici cercano invano 
di trovare gli elementi puramente pagani nella parte dedicata alla Fortuna, anzitutto 
nel libro secondo e terzo della Consolatio. Sono del tutto d ’accordo con Mohr­
mann, che è una prova completamente mancata. La lettura attenta a quella diatriba 
consacrata alla fortuna fa arrivare alla mozione che la Fortuna di Boezio non è pre­
sentata come un forza divina. Conformemente all’opinione di Sant’Agostino, la For­
tuna non è una dea, ma la coincidenza casuale riguardante il nostro corpo oppure 
un bene o un male esterno. È soltanto e unicamente il destino al quale l’uomo 
prende parte. Ovviamente ognuno può essere la vittima del suo destino. Parados­
salmente l ’uomo subisce più danni quando la Fortuna gli è favorevole, invece dei 
momenti quando gli è maldisposta. Rende difficile e disturba intravedere e raggiun­
gere quello che è autentico -  la vera felicità. Presentando una tale tesi, la signora 
Filosofia parte da più o meno popolari modi di raggiungere la felicità apparente per 
arrivare in fine alla concezione della vera felicità. E questo essendo già il soggetto 
principale del terzo libro. Questa strada è la Virtù.
Secondo Christine Mohrmann nei testi dei filosofi i quali omettevano i valori 
religiosi, non c’è la descrizione della Fortuna parallela a quella di Boezio41. La Filoso­
fìa, spiegando il modo di comportare della Fortuna, rivelando la verità riguardante 
la felicità è la personificazione dell’unzione. E un genere di fictio  personae, dunque 
prosopopea. Anche se possiede la capacità di parlare e altre forme del comporta­
mento umano, è dotata delle qualità impersonali, superumane, porta con se una 
particolare maestosità. È la figura emotiva creata dall’esagerazione della creatività 
mentale44. Parla in nome di chi? Analizzando anche le fonti della felicità apparente, 
che sono beni materiali, il potere, gli onori, il piacere, arriveremo alla fine alle paral-
41 Ibid., II, pr. 8.
4; S. B o e z i o  .L a  consolazione detta Filosofìa. Introd. Ch. M o h r m a n n .  Trad. O. D a 11 e r a.
M ilano 2001, p. 27.
44 Ibid.
44 H. L a u s b e r g :  Retoryka literacka. P odstaw y w iedzy o literaturze. Przeł. A. G o r z k o w -  
s k i .  B ydgoszcz 2002, p. 454.
Ielle del Vangelo di Giovanni, dove il problema è stato presentato in modo analogi­
co45. La descrizione della Virtù lottante con la Fortuna demonica in Consolatio 
Philosophiae richiama la verità, di cui fanno testimonianza Sant’Agostino e dei 
Padri, che la vera virtù non si nasconde nell’innocenza, ma nel pieno sapere delle 
diavolerie sottili.
45 Com p. 1 J 2 ,  16.
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S t r e s z c z e n i e
Różne są  sposoby dośw iadczania  losu i różne też są  postaw y człow ieka w obec niego. D o­
kładna analiza tych postaw  otw orzyłaby przed nam i cały gąszcz różnych problem ów. W artykule 
Virtus dom itor Fortunae  przedstaw iono jedyn ie  k ilka  uw ag na ten  tem at. Zw rócono uw agą na 
szczególny stosunek starożytnych do losu i cnoty. Ich zdaniem , w alka człow ieka jak o  jednostk i ze 
św iatem  zew nętrznym  to w alka cnoty  z fortuną.
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S u m m a r y
People have developed various attitudes tow ards fate and various w ays o f  experiencing it. 
A detailed analysis o f  these attitudes w ould reveal a g reat m any problem s connected  w ith this issue. 
The author o f  Virtus dom itor F ortunae  contents h e rse lf w ith a few com m ents on the subject. She 
pays a ttention to the ancien ts’ attitude tow ards fate and virtue. A ccording to  the ancients, the 
struggle o f  an individual with the outer w orld is the struggle o f  virtue against fortune.
